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Religieus handelen, verhalen en
vormgeven in het dagelijks leven
inaugur ele  r ede  door prof .  dr .  er ic  v enbrux
inaugur ele  r ede  
prof .  dr .  er ic  v enbrux
Het onderzoek van Eric
Venbrux, hoogleraar Antro-
pologie van de religie, in
het bijzonder lokale en
inheemse religies in relatie
tot de wereldgodsdiensten,
richt zich  op nieuwe ritue-
le gestalten van de dood 
in Nederland. Venbrux wil
met name onderzoeken hoe
mensen die niet (meer)
behoren tot een van de wereldreligies op alternatieve
wijzen in de praktijk van alledag vorm geven aan
hun religiositeit. Tevens wil hij met dit onderzoek
een bijdrage leveren aan de theorievorming over
rituele verandering. Met zijn onderzoeksgroep
bestudeert Venbrux het actuele gedrag rond het ‘her-
uitvinden van dodenriten’ en stelt hij zich de vraag
naar het verband tussen rituele handelingen met
materiële objecten enerzijds en die met geloofsvoor-
stellingen over (het leven na) de dood anderzijds.
Hoe komt het toch dat in een ‘geseculariseerde’
samenleving als Nederland mensen kennelijk geen
afscheid van doden kunnen nemen zonder ritueel
en funeraire objecten?
Eric Venbrux (Boxmeer, 1960) is hoogleraar Antro-
pologie van de religie, in het bijzonder lokale en
inheemse religies in relatie tot de wereldgodsdien-
sten. Hij studeerde culturele antropologie en promo-
veerde in 1993 cum laude aan de Radboud Universiteit
Nijmegen. Behalve in Australië verrichte hij antro-
pologisch veldonderzoek in Zwitserland en in
Nederland. Ook was hij onderzoeker op het gebied
van vertelcultuur bij het Meertens Instituut (knaw)
in Amsterdam en gedurende vijf jaar Akademie-
onderzoeker op het terrein van niet-westerse 
religieuze kunst. 
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Religieus handelen, verhalen 
en vormgeven in het dagelijks leven
Rede (in verkorte vorm) uitgesproken bij de aanvaarding van het ambt van hoogleraar
Antropologie van de religie, in het bijzonder inheemse en lokale religies in relatie tot de
wereldgodsdiensten aan de Faculteit der Religiewetenschappen van de Radboud Universiteit
Nijmegen op vrijdag 21 september 2007
door prof. dr. Eric Venbrux 
Ter nagedachtenis aan mijn moeder
Mijnheer de rector magnificus, mijnheer de voorzitter van het college, hoogeerwaarde 
archimandriet Pachom, zeer gewaardeerde toehoorders!
In de zomermaanden van 1985 verrichtte ik antropologisch veldwerk naar collectieve
voorstellingen rondom de dood in een Zwitsers bergdorp.1 Daar was ik een regelmatige
gast in de Stube van de vrouw van een herder, Erika Della Pietra. We wisselden verhalen
uit. Erika warmde een pannetje koffie op, op een houtkachel. 
Met haar en andere dorpelingen in het vergrijsde bergdorp Bosco Gurin, op 1500
meter hoogte aan de Zwitsers-Italiaanse grens, kreeg ik een grote vertrouwdheid. Niet
in de laatste plaats vanwege de verlichting in werklast die ik bracht, want de meeste
jonge mannen (ikzelf was op dat moment 25) waren naar de stad getrokken. Zo werd
ik ingelijfd bij de Broederschap van het Allerheiligste Sacrament om een loodzware kist
met het geraamte van de dorpsheilige (een Romeinse martelaar) in processie rond het
dorp te dragen. En in de landbouw deed ik veldwerk in de meest letterlijke zin van het
woord. In de pauzes van het werk op de bergweiden en –akkertjes kreeg ik méér dingen
te horen dan ik ooit bevroedde, überhaupt meer dan ik dacht te willen weten.2
Erika schonk me koffie in een kommetje. Ze verhaalde van een wake voor een overleden
tante. Daar was van alles niet pluis. Het deksel van de kist stond tegen de wand opgesteld.
Ze waren aan het bidden. Bij de open kist stonden grote kandelaars met brandende
kaarsen en een kruis. Plots gingen de kaarsen uit. Het deksel van de kist viel om. Het
kruis bewoog. Zoiets hadden ze nog nooit meegemaakt. 
Erika vertelde het met afgrijzen. En vol ontzetting zei ze dat ze niets, maar dan
ook helemaal niets, van deze geliefde tante had. Niet een enkel aandenken. Een andere
tak van de familie had het hele huis leeg gehaald. Ze hadden alles ingepikt. Erika had
graag iets van haar favoriete tante gehad, iets dat van tante was geweest om haar te
herinneren. Ook al had ze zo’n goede band met haar tante, een aandenken was haar
niet gegund. Dat deed haar pijn. Deze emotionele beladenheid van voorwerpen die na
een dood achterblijven is ook in Nederland een bekend verschijnsel. Familieruzies over
zulke spullen komen volgens de notarissen zelfs steeds vaker voor (de Gruiter & Heins
2005). Dat Erika niet een speciaal ding van haar overleden tante was toebedeeld, was
een klap in haar gezicht: een totale ontkenning van de speciale band die ze met haar
tante had. Het zet haar verhaal over de spookachtige wake in een ander licht: de tante
uitte een postuum protest tegen het onrecht dat haar nicht was aangedaan.
Geloofsvoorstellingen in het dagelijks leven zijn vaak niet los te zien van specifieke
gezichtspunten op menselijke relaties. Voorwerpen en rituele handelingen helpen zulke
voorstellingen vorm te geven. De materiële dimensies van religie hebben recentelijk
meer aandacht van wetenschappers gekregen en worden nu meer dan voorheen op
waarde geschat.3 Verhalen, soms opgeroepen door voorwerpen, bieden evenzeer toegang
tot religieuze noties. De anekdote van Erika vertelt niet alleen over machtsverhoudingen,
maar het verhaal zelf en het vertellen daarvan zijn tegelijk een poging daar invloed op
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Over de hele wereld treffen we deze twee vormen van omgaan met de persoonlijke bezit-
tingen van de overledenen aan (Barley 1997: 85). De vraag is waarom dat zo is. Ik kom
daar straks op terug. De twee voorbeelden die ik gaf hebben een speciale betekenis. Ze
zeggen iets over het thema dood vanuit vergelijkend perspectief. Al meer dan twintig jaar
ben ik gefascineerd door hoe mensen omgaan met de dood, een kwestie die in elke religie
van cruciale betekenis is (Leach 1961: 125). Ieder mens moet met de dood in het reine
zien te komen. De dood is een voor de hand liggend thema voor wie meer wil weten
over metafysische voorstellingen, ook al gaat het in termen van symbolische onsterfe-
lijkheid over zoiets basaals als een biologisch voortleven. De omgang met de dood ver-
telt ons veel over het wereldbeeld en de religieuze beleving van mensen. De verbintenis
tussen dood en religiositeit stond al vanaf het begin centraal in de antropologie.
Bijvoorbeeld Tylor (1871), Durkheim (1912), Hertz (1907), Malinowski (1916) en ook
Schrijnen (1895, 1910), de eerste rector, publiceerden er over. In toekomstig onderzoek
wil ik graag op de antropologie van de religie en mijn eigen werk op het gebied van de
omgang met de dood voortbouwen. Ik zal dat doen door vanuit vergelijkend perspectief
hedendaagse dodenriten in Nederland te analyseren.
Gedragingen rond de dood bieden een sleutel tot het begrijpen van cultuur en
religie. De sociale organisatie, emoties, machtsrelaties, politieke aspiraties, economische
verhoudingen en fundamentele waarden komen er in tot uitdrukking (Metcalf &
Huntington 1991; Borsboom 1994). Het gaat om wat Marcel Mauss (1970) een ‘totaal
sociaal feit’ zou noemen. In een notendop leggen de gedragingen bloot wat mensen
belangrijk vinden in het leven en de voorstellingen die ze zich maken van een leven na
de dood. Voor mij als antropoloog staat het achterhalen van wat mensen van vlees en bloed
beweegt centraal. Wat maakt voor hun het leven de moeite waard? Wat drijft hen? 
Ik denk zinvolle antwoorden op deze vragen te vinden door me in het bijzonder te
richten op religieus handelen, verhalen en vormgeven in het dagelijks leven. Kortweg
gaat het me om wat ook wel ‘geleefde religie’ of ‘religie in de praktijk’ genoemd wordt.5
Zoals gezegd genieten de materiële dimensies van religie een toenemende belangstel-
ling. Hetzelfde geldt voor de zintuiglijke kant van religieuze praktijken.6 Wat mensen
doen en hoe ze dat beleven is zeker zo belangrijk als de geloofsleer. 
De meeste mensen in Nederland zeggen immers niet meer te geloven, dat wil zeg-
gen in de christelijke zin. De onderzoekers Bernts, Dekker en De Hart (2007: 119-120)
benadrukken dat nog eens in hun onlangs verschenen boek God in Nederland: “er
bestaat ook niet-kerkelijke religiositeit, die zich onttrekt aan klassieke kerkelijke defi-
nities van gelovigheid of godsdienstigheid”.7 “Kerk en religie vallen allang niet meer
samen”, luidt de onontkoombare conclusie (Ibid.: 198). Tegelijk blijkt uit de enquête
waarop ze zich baseren “dat binnen en buiten de kerken zich een nieuwe spiritualiteit
en religiositeit ontwikkelen” (Ibid.: 197). De onderzoekers hebben er geen grip op; ze
spreken van een “nieuwe religieuze onoverzichtelijkheid” (Ibid.: 198-200). Religiositeit,
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uit te oefenen. De levenden in het bergdorp onderhielden nauwe banden met de
doden. Die verschenen bijvoorbeeld in een visioen van een begrafenisstoet op de berg-
graat. Sommigen hoorden hun overleden verwanten op zolder en anderen kwamen
hen tegen in de velden. De dorpelingen maakten elkaar via zulke voorstellingen van de
doden dingen duidelijk die men niet direct tegen elkaar kon zeggen. Daarvoor waren ze
in deze kleinschalige gemeenschap te veel op elkaar aangewezen. Tekenen van de doden
hadden gezag, maar waren vaak gekoppeld aan een sociale boodschap. 
Precies hetzelfde was het geval in de kleinschalige gemeenschap van Tiwi Aborigines
waar ik een paar jaar later veldwerk deed.4 Daar op Melville eiland in het tropische
noorden van Australië bestudeerde ik onder meer de rouwliederen die deelnemers aan de
dodenriten speciaal voor de gelegenheid maakten. Die liederen behelsden een dialoog
van de betrokkene met de overledene, waarin zo getrouw mogelijk de stem van de laatste
ten gehore werd gebracht. Uit de mond van de doden kwam wat de levenden vaak liever
niet direct tegen elkaar zeiden. De uitgebreide Tiwi dodenriten stonden niet op zich
zelf. Mijn onderzoek toonde aan dat ze nauw verweven waren met lopende sociale 
processen die zich in het leven van alledag voltrokken. 
Kleine rituele gebaren hadden ook hier een grote symbolische betekenis.
Bijvoorbeeld een hand vol zand die Anita Pangiramini in een dans voor een overleden
(classificatorische) zoon over zich heen wierp. Bij de Tiwi Aborigines is het vanwege
slangen en ander ongerief te gevaarlijk voor kinderen om te kruipen. Ze worden gedragen
totdat ze zelf gaan lopen. Dan nemen ze halsstarrig afstand van hun ouders door ze
aarde toe te werpen. Dit gebaar nam Pangiramini op in haar dans om vanuit het per-
spectief van de dode het afscheid van haar als levende moeder te symboliseren.
Hoewel ik zojuist wees op overeenkomsten tussen inheemse Zwitsers en Australiërs
wat betreft de rol van de doden, laat een vergelijking van hun culturele gedragingen
rondom de dood ook verschillen zien. In het Zwitserse bergdorp hangen fotoportretten
van de overleden familieleden op een prominente plaats in de huiskamers, terwijl die
bij de Tiwi in Noord-Australië taboe zijn en absoluut niet getoond mogen worden.
Waar het de Zwitserse Erika Della Pietra verdriet deed om geen materieel aandenken
aan een dierbare overledene te hebben, was zoiets voor de Tiwi Aborigines ondenkbaar.
In deze samenleving wordt de confrontatie met dingen van de dierbare overledenen
juist als te pijnlijk ervaren. De persoonlijke bezittingen van de overledene worden weg-
gedaan of vernietigd. Justin Puruntatameri en Anita Pangiramini, om twee van mijn
belangrijkste vrienden en informanten te noemen, vervulde het bewaren van zulke
dingen met afgrijzen. Wellicht associëren Tiwi Aborigines deze objecten zozeer met het
vergankelijke lichaam van de overledene dat ze evenals het stoffelijk overschot niet langer
deel uit kunnen maken van de wereld der levenden (Venbrux 2007b). Deze Aborigines
kennen dan ook niet de familieruzies over nagelaten voorwerpen die in Nederland zo
frequent voorkomen.
bolen, voeren bepaalde rituele handelingen uit en vertellen verhalen die al dan niet
impliciet verwijzen naar een andere werkelijkheid. Om een eenvoudig voorbeeld te
geven: praktisch iedereen heeft wel eens een muntje in het water geworpen, maar het
offer wordt als dermate vanzelfsprekend beschouwd dat we er nauwelijks bij stilstaan
wat dit gebaar behelst. 
De nieuwe religieuze onoverzichtelijkheid die uit God in Nederland naar voren
kwam, lijkt mij minder een probleem voor het merendeel van de Nederlandse bevolking
dan voor de onderzoekers, die er maar moeilijk vat op krijgen. Naar mijn opvatting
staat de intellectualistische preoccupatie met nauw omschreven geloofsdoctrines een
beter begrip van de daadwerkelijk geleefde religie in de weg. Een sterkere nadruk op de
praktijk houdt, zoals Robert Orsi (2005: 18) terecht stelt, nog geen ontkenning van
reflectie door de betrokkenen in. Wel kan daaraan toegevoegd worden dat religieus han-
delen, verhalen en vormgeven in het dagelijks leven ruimte laat voor een grotere mate
van onbepaaldheid, veelvormigheid en verloop in de religieuze opvattingen van mensen.
De aspecten van het verschijnsel religie, met name in de beleving en praktijk, die niet
of slechts ten dele tot vastomschreven geloofsovertuigingen te herleiden zijn, blijven te
veel onderbelicht door geloven in het brandpunt van de belangstelling te zetten. 
Paul Heelas en Linda Woodhead werpen in hun recente boek The Spiritual
Revolution (2005) de hypothese op dat mensen afstand nemen van autoriteiten, waar-
onder religieuze, en zingeving veel meer dichtbij zichzelf (ofwel in het subjectieve van
de eigen biografie) proberen te vinden. De macht van religieuze instituties en de daaraan
verbonden specialisten om geloofsinhouden voor mensen te definiëren neemt daardoor
af. Het zogenaamde ‘ietsisme’ is acceptabel geworden.11 Menigeen beoefent ‘spiritualiteit
in deeltijd’.12 Ook is het goed om te bedenken dat zelfs wat in de christelijke traditie
onder geloof wordt verstaan geen constante is geweest. 
Malcolm Ruel (2002) maakt duidelijk dat er op z’n minst vier historische fasen te
onderscheiden zijn waarin ‘geloof’ een andere betekenis had. In het vroege christendom
stond het voor de gemeenschap van gelovigen, in contrast tot de ongelovigen, dat wil
zeggen niet-christenen. Vervolgens kreeg de ontwikkeling van de kerk als institutie,
waarvan het lidmaatschap het onderschrijven van de orthodoxe geloofsbelijdenis
behelsde, zijn beslag. Het ging er nu om wie het ware geloof had en wie niet. Ten tijde
van de Reformatie kwam, vooral onder invloed van Luther, het accent te liggen op de
innerlijke geloofsovertuiging. Terwijl in de huidige periode geloof zowel in christelijke
als seculiere contexten refereert aan het vrijelijk kiezen voor bepaalde gedeelde waar-
den (Ruel 2002: 101-109). Deze summiere schets doet weliswaar geen recht aan de
complexiteit en nuances van de begripsgeschiedenis, maar het moge duidelijk zijn dat
‘geloof’ een problematisch begrip is.13 De aannames die met de term geloof gepaard
gaan, maken het volgens Ruel (2002: 109-110, 112) ongeschikt om als analytisch begrip
dienst te doen in de studie van religie in het algemeen. 
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zo blijkt keer op keer, valt niet meer af te meten aan “de kerkgang en de aanhang van
christelijke leerstellingen” (Kronjee & Lampert 2006: 174).8 Mensen zijn niet per defini-
tie minder religieus geworden. Wel geven ze hun religiositeit op een andere manier vorm.
Dat biedt een prachtige uitdaging aan religiewetenschappers. De nieuwe faculteit
van de Radboud Universiteit, die zich in het bijzonder richt op religie, dient antwoor-
den te formuleren op wat de nieuwe religiositeit in Nederland inhoudt. Wat dat betreft,
gaat de faculteit in een fascinerende tijd van start. Het religieuze landschap is bijna
onherkenbaar aan het veranderen.9 Nieuwe Nederlanders hebben hun religies van
elders meegebracht (Oomen & Palm 1997). De aanhang van het christendom – de
Evangelische Broedergemeente en enkele oplevende evangelische groepen en pinkster-
gemeenten daargelaten (Van den Broek, De Haan & De Hart 2007: 200) – kalft echter
af. Volgens het Sociaal en Cultureel Planbureau zal binnen afzienbare tijd ruim 70 pro-
cent van de Nederlandse bevolking buitenkerkelijk zijn (Becker & De Hart 2006: 96).
Onder jongeren is dat nu al het geval (Ibid.). Het Nijmeegse grootschalig onderzoek
naar de sociaal-culturele ontwikkelingen in opinies van Nederlanders bevestigt deze trend.
Op basis van vijf representatieve metingen van de zogeheten socon-enquêtes in het
laatste kwart van de vorige eeuw, spreekt socioloog Bert Felling klare taal: “Het percentage
Nederlanders dat het traditionele christelijk geloof expliciet onderschrijft is sterk afge-
nomen van 38 procent in 1979 tot 19 procent in 2000” (2004: 26). Felling concludeert dat
“kerkelijke godsdienstigheid sinds de jaren tachtig een minderheidsverschijnsel is ge-
worden” (2004: 32). De jongste socon-meting van 2005 laat daarin geen trendbreuk
zien.10 Indien religie inderdaad veel “breder dan kerkelijkheid” (Becker & De Hart
2006: 7) is, dan verdient de religiositeit van het overgrote deel van de bevolking ook onze
wetenschappelijke aandacht. We kunnen die niet zomaar buiten beschouwing laten. 
Het probleem waar onderzoekers zich voor geplaatst zien, is hoe vat te krijgen op
het verschijnsel religie over de grenzen van kerkelijke instituties heen. De antropoloog
John Bowen wijst er in zijn boek Religions in Practice (2005: 26-27) op dat exclusief lid-
maatschap van één religie, het hebben van een heilige schrift, en religie als een apart
domein los van andere sferen van het leven, verre van universeel is. Deze kenmerken
van wat we ‘wereldreligies’ noemen, zo betoogt hij, hebben in andere delen van de
wereld zelfs geleid tot “opgedrongen definites van religie” (Bowen 2005: 29-30; zie ook
Douglas 1975). Met welke vormen van religiositeit we te maken hebben, en in welke
mate, kunnen we zonder daar een onderzoek naar in te stellen niet al bij voorbaat
bepalen (Bailey 1983: 70). David Parkin stelt de hamvraag: “How do you study the reli-
gion of a society whose members often say that there is none?” (Parkin in Jenkins
1999: xi) Anderen vragen zich af: “Waarin geloven mensen die zeggen niet te geloven?”
(Kronjee & Lampert 2006: 171) Wat mensen zeggen dat ze doen is, zoals elke antropo-
loog weet, niet altijd wat ze werkelijk doen. Kijken we wat beter naar de praktijk dan
zien we wel degelijk religieus gedrag. Mensen hanteren objecten, voorstellingen en sym-
Waar kunnen we religie vinden? Het eerder genoemde onderzoek God in Nederland
bevestigt de hypothese van Bronislaw Malinowski (Morris 1987: 149) dat “vooral de
dood aanleiding geeft tot transcendente ervaringen” (Bernts, Dekker & De Hart 2007:
134). De onderzoekers constateren “een grote behoefte aan rituelen, maar veelal niet
aan de traditioneel-kerkelijke” (2007: 30). De roep om nieuwe rituelen geldt het
sterkst bij zogenoemde “scharniermomenten in het leven” (Ibid.), met name rondom
geboorte en dood (zie ook Wouters 2002). De meeste mensen in onze samenleving
blijken geen afstand van hun dierbare overledenen te willen doen zonder ritueel.
Telkens weer blijkt het ondoenlijk te zijn om de dood betekenisloos te laten. 
De nieuwe ritualiseringen van de dood bieden met andere woorden zicht op vormen
van religiositeit die nu floreren en die we anders maar moeilijk kunnen onderkennen
(vgl. Metcalf 1982). Terwijl de dodenriten van de aanhangers van de wereldgodsdiensten
in de afgelopen jaren zijn bestudeerd,15 is dat niet het geval met die van mensen die niet
of niet meer behoren tot de religies zoals we ze traditioneel zagen. Een bijzonder interes-
sante groep. Deze mensen vormen de voorhoede in wat Ronald Grimes (2000) “de
heruitvinding van dodenriten” noemt. We zien in Nederland dat, nu de rol van dominee
en priester tanende is, mensen steeds meer zelf vorm aan de laatste eer geven. De uitvaart-
industrie spint er garen bij. De ondernemers in deze bedrijfstak benadrukken sterk de
persoonlijke keuze, het maatwerk van de ‘unieke uitvaart’ dat ze bieden, in plaats van
de overgeleverde traditie. 
In hun omgang met de dood laat zich onderzoeken hoe mensen op alternatieve
manieren vorm geven aan hun religiositeit. Dat krijgt gestalte in een groot, door nwo
ondersteund, onderzoek waarmee ik met twee postdocs en vier promovendi onlangs
gestart ben. Dit onderzoeksprogramma draagt de titel Refiguring Death Rites: Post-Secular
Material Religion in the Netherlands.16 Op theoretisch vlak nemen we als onderzoeks-
groep de inzichten van Robert Hertz (1907, 1960, 2007), Durkheims briljantste leerling,
tot uitgangspunt. Hoewel Hertz zijn baanbrekende verhandeling over dodenriten precies
honderd jaar geleden publiceerde, heeft mijn collega Ton Robben (2004: 5) ongetwijfeld
gelijk dat het “endures as the single most influential text in the anthropology of
death.”17 Vooral in de recente periode heeft het werk brede erkenning gekregen, omdat
het thema’s vervat die nu hoogst actueel zijn, zoals lichamelijkheid (embodiment, 
belichaming) en materiële religie (Davies 2000: 97-98). Behalve met betrekking tot
deze elementen is Hertz’ theoretische model voor ons van belang vanwege de relatie die
het legt tussen het materiële en het spirituele. Zo laat Hertz, aan de hand van het geval
van herbegrafenissen bij de Dayak op Borneo, zien dat het vergaan van het lijk, de over-
gang van de ziel(en) naar een andere wereld en de periode van rouw door de nabe-
staanden processen zijn die parallel lopen. De conditie van de stoffelijke resten is een
metafoor voor wat er met de immateriële component of ziel van de overledene geschiedt.
Voor ons is dat aanleiding om de verschillende vormen van lijkbezorging die in
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Toch wordt ook buiten de christelijke context de vraag naar wat mensen geloven vaak
gesteld. Dat impliceert volgens Ruel ten onrechte dat geloof altijd en overal eenzelfde
belang zou moeten hebben. Dat mensen er hun religieuze gedrag op zouden baseren en
dat het daarvoor een afdoende verklaring biedt. Het impliceert ook ten onrechte dat
geloof universeel een innerlijke staat, een psychologische gesteldheid, zou zijn. En ten-
slotte geeft het aanleiding tot de misplaatste vooronderstelling dat het bepalen van het
geloof van groter belang is dan de status en context van hetgeen waar mensen in geloven
(Ruel 2002: 110-112). Kortom, deze benadering — vervat in de vraag: wat gelooft u? —
isoleert voorstellingen uit hun context, herleidt ze tot abstracties en maakt ze tot identi-
teitskenmerken van een specifieke groep (Ibid.). Deze vorm van categoriseren schiet
zijn doel, het verwerven van inzicht, voorbij. 
Indien we geïnteresseerd zijn in het verschijnsel religie dan denk ik dat het
belangrijk is de diversiteit van religies op deze wereld in ogenschouw te nemen. Hier
heeft het reservoir aan antropologische kennis veel te bieden. Het vergelijkende perspec-
tief dat antropologen veelal hanteren (Morris 2006), en het respect voor de betrokkenen,
maakt ook dat de ene religie niet boven de andere gesteld kan worden. Dat is ook een
belangrijk methodologisch punt, omdat het erom gaat religieuze praktijken in termen
van de mensen zelf te begrijpen.14 Dat wil niet zeggen dat een religieuze sensibiliteit
voor antropologen uit den boze is, maar de eigen religieuze opvattingen dienen, om
open te staan naar anderen, terzijde geschoven te worden. Daarbij hoort ook het tijdelijk
opschorten van morele oordelen, omdat die een goed begrip in de weg kunnen staan.
Voor alle duidelijkheid zeg ik erbij dat begrijpen van wat mensen doen iets anders is
dan het normatieve begrip hebben voor. Vanuit deze taakopvatting probeer ik zoveel
mogelijk neutraal naar religieuze verschijnselen te kijken. Mijn uitroep “ongelooflijk!”
in de titel van deze rede verwijst daarnaar. In dit licht prefereer ik de aanduiding van
mijn vak als antropologie van de religie boven religieuze antropologie. 
Sluitende definities van het verschijnsel religie zijn niet voorhanden, volgens Van
de Donk en Plum (2006: 37-40) in hun recente begripsverkenning. Definities zijn er
al meer dan genoeg, maar ze zijn hoogstens attenderend. Anton Blok (1976) stelt naar
Wittgenstein dat algemene begrippen zoals religie berusten op familiegelijkenissen. In
William James’ Varieties of Religious Experience ziet hij een voorbode van zulk een benade-
ring. Ook James heeft aan essentialisme en reïficatie een broertje dood. Hij vindt dat
het zoeken naar een essentie van religie zinloos is en afbreuk doet aan een goed verstaan
van het verschijnsel. Het kent immers vele kenmerken die afwisselend van even groot
belang zijn. “Een intieme vertrouwdheid met alle bi[j]zondere aspekten van religie
sluit een abstrakt begrip waarin deze kenmerken als een ding verenigd zijn uit”, aldus
Blok (1976: 32-33). Instemmend haalt hij Clifford Geertz aan: “Our problem (...) is
not to define religion but to find it” (Blok 1976: 33). 
(Schreuder 2007). De vele bermmonumentjes op de plaats van dodelijke ongevallen
zijn de autoriteiten al langer een doorn in het oog. De dodenverering is een bloeiende
en veelvormige praktijk.
Een sterke aanwijzing voor het toenemende belang van de overledenen voor de
nabestaanden vormen de huisaltaren of gedenkplekken die mensen inrichten. Maar
liefst een derde van de Nederlanders heeft zo’n plek (socon 2005). De behoefte lijkt
te ontstaan nadat een ouder, partner of kind overleden is. De betrokkenen verklaren
doorgaans dat ze geloven in een of andere vorm van leven na de dood. Op de plek heeft
op rituele wijze een communicatie met de overledenen plaats (Ibid.).20 We kunnen ons
afvragen of we hier niet te maken hebben met een hernieuwde vorm van voorouder-
verering die in de plaats komt van het monotheïsme. De virtuele gedenkplekken op het
internet nemen tevens sterk in getal toe. Niet alleen voor mensen overigens, maar ook
voor gestorven huisdieren. Hoe zeer deze mensen na staan blijkt wel uit de afdrukken
van pootjes in overlijdensadvertenties. De hond en kat zijn als het ware kind geworden.
Gezinsverdunning en toegenomen welstand hebben daar ongetwijfeld aan bijgedragen.
Tegelijk roept de verschuiving in sensibiliteit vragen op omtrent het meer algemene
publieke vertoon van emoties rond de dood dat verwacht wordt. De opmars van dieren-
crematoria en dierbegraafplaatsen benadrukt de tweeslachtige status van het huisdier.
Wel een lijkbezorging, maar meestal gescheiden gehouden van mensen. In de populaire
cultuur circuleert de voorstelling van de regenboogbrug waar je in de andere wereld je
weer met je huisdier kunt verenigen (Venbrux & Peelen 2007). 
Ook in het menselijke domein worden de grenzen opgerekt. Sinds het begin van
deze eeuw zijn er een paar honderd monumentjes opgericht voor de zogenoemde onge-
boren kinderen: miskramen en doodgeboren kinderen, vaak van jaren her. Ze bleven
achter in het ziekenhuis, of ongedoopt werden ze in de katholieke traditie in ongewijde
aarde begraven, bijvoorbeeld onder de haag van het kerkhof (vgl. Döring 2002). In
plaats van aan de rand staan de monumentjes voor de ongeboren kinderen veelal centraal,
midden op de begraafplaats. De ouders brengen hun altijd stilgehouden verdriet naar
buiten. Met terugwerkende kracht bestempelt het ritueel rond de monumentjes de
doodgeboren foetussen en baby’s tot mens. De onthulling en het bezoek bekrachtigen
de postume verschuiving van die grens. Tegelijk behelst het een publieke erkenning.
De dood vormt een kristallisatiepunt van geleefde religie. Het is dan ook niet toe-
vallig dat we in onze samenleving nu zo’n fascinatie met het levenseinde kennen. We
hoeven de tv maar aan te zetten. Talloze programma’s en series zijn aan het thema
gewijd. Een serie als Six Feet Under: het is ‘TV to die for’ (Akkass & McCabe 2005).
Dode lichamen en de ontleding daarvan worden ons niet bespaard. De tijd dat over de
dood slechts in verhullende termen gesproken werd, ligt achter ons. De massamedia,
de filmindustrie en de beeldende kunst besteden er veel aandacht aan.21 De uitvaarten
van bekende Nederlanders, zoals die van Pim Fortuyn, André Hazes en leden van het
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Nederland op een nieuwe manier ritueel worden vormgegeven nauwgezet te bestu-
deren. 
Immers, indien Hertz gelijk heeft, dan zijn deze rituele handelingen onthullend
met betrekking tot de religieuze noties van de betrokkenen. Tegelijk vormen verhalen
een andere manier waarop mensen ons iets kunnen vertellen over hun religiositeit.
Geloofsvoorstellingen zijn nu eenmaal niet een tastbaar iets, maar uit verhalen, beelden,
de omgang met materiële voorwerpen en andere gedragingen van mensen die met de
dood en gestorvenen te maken hebben, valt veel af te lezen. Dat vergt wel het nodige
sociologische voorstellingsvermogen, want deze zaken kunnen niet los gezien worden
van de sociaal-culturele context van het dagelijks leven van de betrokkenen. Zoals ook
het verhaal over de spookachtige dodenwake in een Zwitsers bergdorp toonde, zijn met
name de relaties die de vertellers met anderen onderhouden van belang. De socioloog
Gabriël van den Brink omschrijft de nieuwe religiositeit in Nederland als volgt: “We
lokaliseren het heil niet langer in de hemel of een sacrale sfeer en ook niet in de verre
toekomst of een ideale maatschappij, maar in het concreet handelen van mensen en hun
onderlinge betrekkingen” (2006: 428). Dat is precies de invalshoek van ons onderzoek.
Mensen brengen hun religiositeit tot uitdrukking in de betrekkingen die ze met
hun doden onderhouden. Het accent lag nog niet zo heel lang geleden primair op de
verwerking van het verlies door de nabestaanden. De dodenriten hadden sterk het
karakter van rouwrituelen (vgl. Bot 1998). Tegenwoordig staan de overledenen en het
leven dat ze geleid hebben steeds meer in het centrum van de aandacht. De doden doen
er weer toe in de funeraire cultuur. We geven ze dingen mee, van brieven en teddyberen
tot iPods, en ook daarna laten ze ons niet los. De banden worden op tal van manieren
aangehaald. Met waxinelichtjes en bloemen op gedenkplekken binnen- en buitens-
huis. Met dingen voor de doden op begraafplaatsen, zoals tekeningen, knuffels, 
stenen beeldjes, bijen op zonne-energie en grote plastic vlinders. En met dingen van de
doden, die wij nabestaanden koesteren. Hoe zeer we de doden dichtbij ons willen hou-
den, blijkt wel uit de praktijk van de verwerking van as tot diamanten of in tatoeages
en in hangers om te dragen. 
Het opgraven en alsnog cremeren van doden begint gebruikelijker te worden in
gevallen waarin de familie naar elders verhuist, zodat ze de as mee kunnen nemen.18
Verwerkt in ornamenten van gekleurd glas vormt het een sieraad in huis dat tot de ken-
ner spreekt en doet denken aan de haarstukjes van de overledenen uit het verleden. Het
maken en bewaren van foto’s van de gestorvenen is bekend uit het verleden, maar op
uiterst private wijze heeft deze praktijk opnieuw ingang gevonden.19 Momenten zoals
moederdag worden nu ook al in het crematorium gevierd voor de overleden moeders.
Asverstrooiingen hebben plaats op de favoriete plekken van de overledenen.
Natuurbeheerders klagen over het teveel aan meststoffen in sommige bossen en over
het feit dat nabestaanden er bloemen neer gaan leggen en monumentjes oprichten
misschien, niet meer tot de islam of een andere godsdienst behoren? Dat willen we
onderzoeken. Rituele repertoires veranderen niet alleen, rituele vormen die verdwenen
leken, zoals het dragen van de kist op de schouders, keren weer terug. Onmiskenbaar
bovendien is de inspiratie die mensen aan de uitvaarten van bekende Nederlanders
ontlenen. Menig afgesloten leven wordt tegenwoordig bekroond met applaus.
Even leek het vriesdrogen dé alternatieve vorm van lijkbezorging te worden. Het
futuristische procedé resulteert in een geringe hoeveelheid poeder dat na een half jaar
zonder milieuschade is opgelost. Dat weegt bij nader inzien echter niet op tegen de
milieubelasting die de voor het vriesdrogen benodigde energie met zich meebrengt.
Plastinatie en invriezen (‘cryonics’) hebben nog evenmin ingang gevonden. Blijft over
het ter beschikking stellen van het stoffelijk overschot aan de wetenschap. Het is dermate
populair dat verschillende academische ziekenhuizen een stop hebben afgekondigd. De
ritualiseringen rond deze alternatieve vorm van lijkbezorging zijn we aan het onderzoeken.
We proberen zicht te krijgen op de motieven van de donoren en bestuderen hoe in het
medische circuit op rituele wijze met de menselijke resten wordt omgesprongen, evenals
de rituele vormgeving van het afscheid door de nabestaanden die het zonder de tastbare
aanwezigheid van een lichaam moeten stellen.25
Het scala aan ritualiseringen van de dood beperkt zich niet tot de lijkbezorging
maar doordrenkt het dagelijks leven van de overlevenden. Wat doen mensen bijvoor-
beeld met de persoonlijke bezittingen van de gestorvene? Wat zijn de dingen die ze
bewaren en koesteren? Wat doen ze weg? Foto’s, brieven en sieraden komen uit de
jongste socon-enquête naar voren als de objecten die mensen bij voorkeur bewaren,
terwijl kleding en meubels het meest worden genoemd als dingen die men wegdoet.
Een uitzondering daarop vormen heel specifieke kledingsstukken, die kennelijk de 
herinnering aan de overledene levend houden (socon 2005). De omgang met deze
voorwerpen heeft de kenmerken van geritualiseerd gedrag. Zulk gedrag kent behalve
een praktische kant ook altijd een symbolische kant (Leach 1968). We kunnen ons dus
de vraag stellen wat die dingen voor de overlevenden betekenisvol maakt. In daadwerke-
lijke religieuze praktijken zien we vaak dat bepaalde voorwerpen tot voertuigen van
sacraliteit worden (Nissen 2000). Dit kwam ook pregnant naar voren in de onder-
zoekjes die studenten religiestudies naar gedenkplekken binnenshuis hebben gedaan.
Zowel voorwerpen als het lijk ondergaan volgens Hertz (1960) een transformatie
wanneer ze te gronde gaan.26 Dat geldt in zijn gevalstudie van tweede begrafenissen
voor het vergaan van het lijk totdat de botten droog zijn. Op dat moment heeft ook de
ziel zijn bestemming in de andere wereld bereikt. Analoog aan het verdwijnen van het
vleselijke lichaam is de praktijk van het vernietigen of wegdoen van objecten die in de
perceptie van de overlevenden onlosmakelijk met de persoon verbonden zijn.27 De
intieme verbondenheid van deze dingen met het materiële object van het lichaam, zo
luidt dan de hypothese, maakt dat ze eenzelfde lot beschoren zijn ter completering van
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Koninklijk Huis, trekken massaal de belangstelling. Het bezoeken van de frequent
georganiseerde uitvaartbeurzen is voor veel mensen een uitje geworden.
Jos Brink vatte zijn opbaring in Theater Carré op als zijn laatste productie. Zoals
veel Nederlanders controle willen hebben over hun leven, willen ze ook hun heengaan
regisseren.22 Twee op de drie mensen sterven echter te snel en onverwacht om er de
regie over te voeren (Van der Kloot Meijburg 2005: 52). We slagen er beter in om controle
uit te oefenen over de lijkbezorging. Aangemoedigd door de uitvaartindustrie leggen
ook steeds meer mensen hun specifieke wensen vast. Met bijvoorbeeld een ‘inspiratie-
boek’ in de hand valt het tot in detail te plannen.23 De keuzemogelijkheden zijn over-
donderend. Wat dacht u van een ambachtelijk geweven lijkwade, een uitvaartdanseres
of rouwclown, champagne met oesters, en als klap op de vuurpijl, het afschieten van
de as? Het kan ook stukken soberder met een blanke of beschilderde vurenhouten kist,
al dan niet zelf getimmerd, en een graf in de natuur, gemarkeerd met een zwerfkei.
Sommigen beperken zich tot de muziekkeuze, anderen gaan zo ver de nabestaanden in
een postume advertentie uit te nodigen voor de eigen begrafenis of crematie. Of ze
uiten hun postume zelf in een bij de uitvaart vertoonde videoboodschap, soms zelfs
geplaatst op YouTube.
In het rituele vertoog ligt een sterke nadruk op de biografie van de overledene.
Het productieve leven is het project dat gevierd wordt; gecelebreerd in toespraken,
gememoreerd met persoonlijke symbolen. Weinig lijkt meer identiteitsstichtend dan
een arbeidzaam leven, gevolgd door de relaties met de nauwe kring van familie en
vrienden. Wij mensen willen het vastleggen en vasthouden. Dat doen we onder meer op
foto en film. Life on Tape is een voorbeeld van de opkomende bedrijfjes die professionele
biografische filmpjes van overledenen samenstellen voor bij uitvaarten.24 Tegen een
achtergrond van het strand, een waterval of de wolken, geheel naar keuze, zien we het
portret van de dierbare verschijnen en verdwijnen. De religieuze noties die hierin
schuilen zijn onderwerp van een van de onderzoeken in ons project. Dat geldt ook voor
kleine rituele gebaren, zoals het oplaten van ballonnen. Symbolische onsterfelijkheid
kent vele uitdrukkingsvormen in onze rijke funeraire cultuur.
Behalve aan de natuur en het eigen leven ontlenen we inspiratie aan elementen
uit diverse religieuze tradities: van droomvangers, het leggen van steentjes op de graven,
het offeren van voedsel en drank tot crematies met een open vuur en asverstrooiingen
in open wateren. Een deelproject staat geheel in het teken van de invloed van de vele
culturen en religies die in Nederland vertegenwoordigd zijn op innovaties in de doden-
riten. Aan het eind van de vorige eeuw is die verscheidenheid treffend geportretteerd
door fotografe Marrie Bot in haar magistrale boek Een Laatste Groet (1998). De culturele
dynamiek in de omgang met de doden berust deels op een wisselwerking tussen geïn-
stitutionaliseerde en niet-geïnstitutionaliseerde religie. Steeds meer treffen we bij uit-
vaarten een gemengd publiek. En wat doen mensen die, anders dan hun ouders 
theorie willen we toetsen in deelprojecten die zich op respectievelijk begrafenissen,
crematies en alternatieve vormen van lijkbezorging richten. De onderzochte rituele
processen demonstreren op uiteenlopende wijzen de relatie tussen wat er met het dode
lichaam gebeurt en voorstellingen over een leven na de dood. Verder kijken we naar de
rituele handelingen met objecten van én voor de overledenen, de wisselwerking in rituele
innovaties tussen mensen met en zonder religieuze affiliatie, en de rol van moderne
media in de funeraire cultuur en rituelen. Tenslotte, besteden we bijzondere aandacht
aan de effecten van de interactie tussen het uitvaartwezen en de klandizie – waaronder de
invloed van de zakelijke belangen van uitvaartondernemers – op de rituele vormgeving
van de laatste eer. 
Hoewel de uitvaartindustrie het persoonlijke en unieke in de nieuwe rituele gestal-
ten van de dood voorop stelt, duiden onze eerste observaties van een reeks van uitvaar-
ten op gedeelde patronen.30 Er lijkt sprake van een collectief individualisme, waarbij
zich nieuwe conventies alsook een revitalisatie van elementen uit traditionele rituele
repertoires aftekenen. Hoe het ook zij, de nieuwe ritualiseringen van de dood beloven
ons toegang te bieden tot daadwerkelijke geleefde actuele vormen van niet-geïnstitu-
tionaliseerde religiositeit. God mag dan verdwenen zijn uit Jorwerd, wij onderzoeken
hoe mensen deze leemte weer gevuld hebben met nieuwe geloofsvoorstellingen en 
rituelen.
dankwoor d
Ter afsluiting spreek ik graag, zoals het ritueel toestaat, een dankwoord uit. Graag wil
ik het Stichtingsbestuur, het College van Bestuur en het bestuur van de Faculteit der
Religiewetenschappen danken voor het in mij gestelde vertrouwen. 
Ik mocht de eerste nieuwbenoemde hoogleraar zijn in deze nieuwe faculteit aan
de Radboud Universiteit Nijmegen. De inrichting van de nieuwe leerstoel staat echter
niet los van de traditie, want inheemse en lokale religies zijn van meet af aan onder-
werp van studie geweest aan deze universiteit. Het behoorde in 1923 tot de leeropdracht
van professor Jos. Schrijnen, de eerste rector magnificus, en in 1948 tot de leeropdracht
van professor Bernhard Vroklage, de eerste hoogleraar antropologie. Beiden waren ze
in dienst van de Faculteit der Theologie, de oudste Nijmeegse faculteit. De inrichting
van de leerstoel Antropologie van de religie werd daar ook voorbereid. De toenmalige
decanen professor Hans van der Ven en professor Peter Nissen dank ik zeer voor hun
inspanningen hieromtrent. Mijn oprechte dank gaat ook uit naar professor Jean-Pierre
Wils, de decaan van de Faculteit der Religiewetenschappen, die voor de realisatie heeft
zorg gedragen. Bovendien is de positie sinds kort voltijds en zal deze een structureel
karakter dragen. Voor dit en de magnifieke faciliteiten én het schitterende uitzicht
waar we als onderzoeksgroep dag in dag uit van genieten ben ik het faculteitsbestuur
zeer erkentelijk. 
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de overgang van de overleden persoon van de wereld van de levenden naar de wereld
van de doden. Dit is één categorie van voorwerpen. De rituele praktijk van hun vernieti-
ging bestaat in uiteenlopende samenlevingen over de gehele wereld. 
Een andere praktijk houdt juist het zorgvuldig bewaren en koesteren van bepaalde
voorwerpen in. Ook dat treffen we in de meest uiteenlopende culturen, vaak naast de
eerstgenoemde praktijk, aan. Voor verschillende delen van de Pacific hebben antropo-
logen dat onlangs ook aangetoond in een aan Hertz gewijd themanummer van een
Frans tijdschrift, dat ik met Pierre Lemmonier geredigeerd heb (Venbrux & Lemmonier
2007). Recente tentoonstellingen in Antwerpen (Holsbeke 1996), Parijs (Le Fur 1999),
Amsterdam en Utrecht (Van Os 2001) maakten ook een vergelijking tussen relieken uit
Europa en de Pacific. De rituele handelwijze van het apart zetten van dingen van de
doden representeert een andere analogie met de menselijke resten, en wel in hun meest
pure vorm, namelijk de beenderen die bewaard blijven.28 De persoonlijke objecten die
overblijven worden eveneens met omzichtigheid behandeld. Ze vormen een aparte
klasse van voorwerpen en krijgen vaak iets heiligs. 
Deze culturele handelwijze heeft Igor Kopytoff (1986) bestempeld tot het singulier
maken van objecten. In tegenstelling tot goederen die vrijelijk uitgewisseld kunnen
worden zijn ze onvervreemdbaar. De broche van de overleden grootmoeder behoort
daartoe, evenals de kroonjuwelen en de relieken — vaak beenderen — van heiligen. Het
erfgoed en de relieken, waaronder dingen van onze dierbare overledenen die we als
zodanig behandelen, vormen een andere categorie van objecten dan die weggedaan
worden.29 Ons onderzoek naar dit proces van waardecreatie kan een belangrijke bijdrage
leveren aan het debat in de economische antropologie over onvervreemdbare objecten.
Ook giften aan de doden behoren hiertoe. De leren bal die op de verjaardag van een
verongelukte jongen op diens graf wordt gelegd, verandert hierdoor in iets speciaals.
Het is niet langer een consumptiegoed. En waarnaar verwijzen grafgiften zoals vlinders,
engelen, kabouters en vogels? Zulke soms zelfs ogenschijnlijk triviale zaken dienen in
het onderzoek als vruchtbare kapstokken voor discussies over spirituele waarden en
het vertellen van verhalen (vgl. Hoskins 1998), waarin overlevenden ons veel leren over
hun religiositeit.
Wanneer het vergaan van het lichaam inderdaad geassocieerd wordt met het lot
van de ziel van de overledene, dan zouden veranderingen in de manier waarop met het lijk
en de daaraan verbonden objecten wordt omgegaan aanwijzingen moeten bieden voor
de voorstellingen van mensen over de dood. Omgekeerd suggereert dit dat wijzigingen
in ideeën over de dood weerspiegeld worden in de aanpassing van rituele praktijken,
met name de materiële kant van dodenriten. Een van de extra theoretische bijdragen
van het onderzoek handelt over rituele verandering. Rituele verandering heeft in de
antropologie nog nauwelijks aandacht gekregen. Mijn theorie behelst, zoals gezegd, dat
veranderingen op het materiële en het spirituele vlak met elkaar corresponderen. Deze
het Centre for Pacific and Asian Studies. Dank ben ik ook verschuldigd aan alle andere
goede collega’s bij de sectie Culturele Antropologie. Bij jullie heb ik mijn scholing tot
antropoloog genoten en mijn promotie- en verder onderzoek mogen doen. Ik bouw
voort op deze fundamenten. Zoals uit deze oratie blijkt bestaat er een nauwe verwant-
schap tussen antropologie en religiestudies.
De knaw ben ik erkentelijk voor mijn aanstelling als Akademie-onderzoeker in
de periode 1998-2003. Een woord van dank past ook nwo voor de genereuze steun van
maar liefst zeven afzonderlijke onderzoeksprojecten sinds mijn afstuderen.
De hartelijke ontvangst en collegiale samenwerking die ik bij de Faculteit der
Religiestudies al heb mogen genieten voelt goed. Samen met onze enthousiaste studenten
gaan wij van de nieuwe faculteit iets heel bijzonders maken. Ik beschouw het als een
groot voorrecht om mijn prachtvak te mogen doceren. Beste studenten, u kunt van mij
een optimale inzet verwachten. Ik stel me veel voor van de nieuwe master Religie en
Cultuur. De inbreng van studenten stel ik hierbij zeer op prijs.
A big thank you to Professor Jon Altman of the Australian National University for
your unrelenting support and close friendship over the years. Evenzeer dank ik mijn
dierbare vriend professor Léon Buskens voor alles wat we gedeeld hebben sinds de eerste
dag van onze studie. Zonder dat, beste Léon, had ik hier nu waarschijnlijk niet gestaan.
Mijn ouders hebben mij altijd gesteund. Mijn vader heeft me steeds voorgehouden
hetgeen te doen waarvoor je een “mirakels hart” hebt. Aan mijn moeder zaliger, die
ongelooflijk trots geweest zou zijn, draag ik deze rede op. Mijn schoonmoeder is hier
gelukkig wel, mevrouw Deenen-Arts, die menig kaarsje voor me gebrand heeft. Dank
daarvoor en voor het allermooiste in mijn leven: uw dochter Jeanette. Lieve Jeanette,
al zo’n dertig jaar voelen wij ons onlosmakelijk met elkaar verbonden. Jouw steun in
alles is mij ongelooflijk dierbaar. Onze kinderen Justin en Sophie hebben ons leven
enorm verrijkt. Jullie wijze woorden, Sophie en Justin, helpen me regelmatig de dingen
in perspectief te plaatsen. Ik waardeer dat zeer.
Ik dank u voor uw aandacht.
Ik heb gezegd.
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Grote steun heb ik ondervonden van professor Gerard Wiegers, die op alle mogelijke
manieren het belang van mijn werk bepleit heeft. Beste Gerard, het belang van de ver-
gelijkende godsdienstwetenschappen wil ik van mijn kant ook graag uitdragen met de
uitspraak van de ook door jou bewonderde Leidse hoogleraar Tiele “dat wie slechts één
godsdienst kent er geen kent”.31
A soulmate is Professor Ronald Grimes, who holds the Chair of Ritual Studies.
Dear Ron, Nanahe would like to thank you for being such a wonderful source of inspi-
ration and a most enjoyable person to work with.32 Our nwo-funded projects Refiguring
Death Rites and Ritual, Media, and Conflict will keep us going for a while. Aan de wieg
van het eerste project stond naast Ron Grimes als mede-aanvrager professor Gerard
Rooijakkers van de Universiteit van Amsterdam en het Meertens Instituut. Beste
Gerard, ik zie er naar uit in dit verband onze jarenlange samenwerking voort te zetten.
Die Dritte im Bunde ist Frau Professor Ute Hüsken. Liebe Ute, ich möchte dir recht
herzlich danken für die Art und Weise wie du es unserer Gruppe in Nimwegen ermög-
licht hast die nächsten Jahre intensiv mit dem Sonderforschungsbereich Ritualdynamik
an der Universität Heidelberg zusammen zu arbeiten. 
Ik weet mij omringd door een multidisciplinair team van bijzonder getalenteerde
en hardwerkende wetenschappers: Janneke Peelen, Erik de Maaker, Thomas Quartier,
Meike Heessels, Joanna Wojtkowiak en Sophie Bolt. Onze vrijdagse werksessies van de
Refiguring Death Rites groep zijn een waar genoegen. In korte tijd ben ik zeer op jullie
gesteld geraakt. Wij zijn blij met de inbreng van historicus Jan Bleyen van de
Katholieke Universiteit Leuven. Ook Ariana Need wil ik danken die, evenals Janneke
Peelen, vanuit de Faculteit der Sociale Wetenschappen betrokken is bij het project. Het
norface-project over pelgrimage bij het Institute for Gender Studies geeft een kader
aan een blijvende samenwerking met professor Willy Jansen en Catrien Notermans,
beiden door mij zeer gewaardeerd. Het mooie van deze universiteit is dat zoiets kan. In
onze nieuwe promovenda, Judith Samson, heb ik alle vertrouwen.
Trots ben ik op het mooie promotieonderzoek in Australië van Anke Tonnaer en
Marianne Riphagen, respectievelijk op het gebied van performance en artistieke foto-
grafie. Ik hoop nog lang met jullie te mogen werken. Hetzelfde geldt voor mijn ‘Pacific
Sister’ Anna-Karina Hermkens als postdoc; ik hoop dan ook zeer dat je veelbelovende
veni-aanvraag wordt toegekend. Twee dagen geleden promoveerde hier Clement
Waidyasekara en drie jaar geleden Elizabeth den Boer, van beiden heb ik het nodige
opgestoken. Aan het begin van het traject staan Ragnhild Scheifes en Irmelin Hanssen,
die ik dank omdat ze met mij als promotor de onderneming aandurven.
Mijn promotores, professor Albert Trouwborst en professor Ad Borsboom, dank ik
uit de grond van mijn hart voor de geweldige begeleiding en hun grote betrokkenheid
bij mijn wel en wee in de afgelopen twintig jaar. Beste Ad, naast al het andere wat ik
aan je dank, heb ik met veel genoegen onder jouw bezielende leiding mogen werken bij
14 Antropologen verschillen hierin wellicht van theologen. In de woorden van theoloog en antropoloog
Douglas Davies; “Christian theology could not function without the belief in God, while anthropology
operates perfectly naturally without it” (2002: 1).
15 Zie onder meer Dessing (2001), Martel (2004), Mohkamsing-den Boer & Zock (2004) en Quartier
(2007a,b) (zie voor Vlaanderen ook Bleyen 2005). Grimes (2000) constateert hier een lacune. Walter
(2005) wijst op algemene verschillen tussen een aantal Europese landen. De dood lijkt in deze samen-
levingen een steeds prominentere rol te gaan spelen vanwege factoren zoals een vergrijzende bevolking,
vroegere diagnoses van levensbedreigende ziektes en daaraan gekoppeld een langduriger sterfproces, 
ongebreideld individualisme, toegenomen fysieke en sociale mobiliteit, achteruitgang van het milieu en
recentelijk de angst voor terrorisme (vgl. Bryant et al. 2003). Evenals in der rest van de wereld hebben we 
in Nederland te maken met de effecten van de mondialisering, die kosmologische heterogeniteit en 
onbepaaldheid in de hand werken. 
16 Zie voor verdere informatie over de deelprojecten en betrokken onderzoekers <http://www.ru.nl/rdr/>.
Pijlers van het onderzoek zijn rituele studies, studies van materiële cultuur en vertelcultuur. Voor een 
selectie van mijn publicaties op deze terreinen verwijs ik naar de bibliografie. Ook kunst is hier van belang.
In een ander project, waarin ook Stijn Westrik betrokken is, doen we met steun van de Mondriaan Stichting
onderzoek naar de vormgeving van dodenriten door kunstenaars in het kader van het project Allerzielen
Alom onder de artistieke leiding van Ida van der Lee.
17 Zie ook Palgi & Abramovitch (1984: 388), Davies (2000: 97-98) en Venbrux (2007a). Recente antropo-
logische studies van dodenriten (Danforth 1982; Metcalf & Huntington 1991; Seremetakis 1991; Venbrux
1995; Suzuki 2000; De Maaker 2006; Venbrux & Lemmonier 2007), ondersteunen nog steeds de hypothese
die door Hertz (1960[1907]) voor het eerst naar voren werd gebracht. Voor een uiteenzetting van andere
belangrijke aspecten van Hertz’ theorie verwijs ik naar Metcalf & Huntington (1991).
18 Zo kennen we ook in Nederland het verschijnsel van een tweede lijkbezorging dat zich niet beperkt tot 
herbegrafenissen van prominente personen (vgl. Hertz 1960; Macho 1998; Verdery 1999).
19 Zie ook Ruby (1995), Batchen (2004), Grimes & Venbrux (2005), Linkman (2006) en Ennis (2007). 
Dat het anders dan in het verleden om een private praktijk gaat blijkt ook uit de recente controverse over
het boek A Photographer’s Life van Annie Leibovitz (2006). De kritiek richtte zich in het bijzonder op 
afbeeldingen van een stervende en opgebaarde Susan Sontag. Critici vonden het ongepast dat Leibovitz
haar intieme relatie met een beroemde essayiste en intellectueel zo etaleerde.
20 Zie ook Bänziger (2007).
21 Een mooi voorbeeld is het recente werk van Damien Hirst, For the Love of God, dat bestaat uit een schedel 
bezet met diamanten en nu al geldt als het duurste kunstwerk ooit.
22 Zie ook Pool (2004), Blok (2001) en Norwood (2007).
23 Ik doel hier op het ‘Uitvaart Inspiratieboek’ van Centraal beheer Achmea. Voor andere voorbeelden 
van het aan de hand van suggesties vastleggen van ‘uitvaartwensen’ zie <http://www.yarden.nl>, 
het ‘Scenarium’ van Monuta, <http://www.scenarium.nl> en het ‘persoonlijk uitvaartkompas’ van 
DELA, <http://www.uitvaartkompas.nl> .
24 Zie <http://www.lifeontape.nl/>.
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not en
1 Venbrux (1988, 1991, 1994). Voor hun commentaar op een eerdere versie van deze rede dank ik Sophie Bolt,
Ad Borsboom, Léon Buskens, Jeanette Deenen, Meike Heessels, Anja van Kessel, Erik de Maaker, Janneke
Peelen, Anke Tonnaer, Justin Venbrux en Joanna Wojtkowiak.
2 Delicaat was ook de opdracht die ik kreeg om het huis van de overleden jager Enrico Bronz uit te ruimen.
Het houten huis dat nog uit de middeleeuwen stamde, herbergde de materiële neerslag van de levens van
vele generaties. Enrico en z’n zuster Luise, beiden ongehuwd, waren in de winter gestorven, zo vertelde
Erika. Daarom waren de grafkruisen van familieleden, die ik achter hun bedden aantrof, ook niet meer op
de graven teruggeplaatst. Luise zou ze daar anders in de zomer dagelijks bezocht hebben. Net als andere
vrouwen zou ze voor bloemen op de graven zorgen en die water geven. De kwestie van het uitruimen van
het huis van de twee overledenen vormde de aanleiding tot de navolgende anekdote.
3 Zie onder meer McDannell (1995), Rooijakkers (1996), Nissen (2000), Venbrux (2000, ter perse b),
Hallam & Hockey (2001), Molendijk (2003), Shawn & Fukuda (2004), Gibson (2004), Arweck & Keenan
(2006).
4 Zie Venbrux (1995). Sinds Durkheims boek Les formes élémentaires de la vie religieuse (1912) uit het begin 
van de vorige eeuw vormen de Australische Aborigines een klassieke casus in de sociale wetenschappen. 
Zijn belangrijkste argument omtrent sociale cohesie ontleent Durkheim aan etnografisch materiaal over
Aboriginal dodenriten. Wat Durkheim toen nog niet kon weten is dat we bij Aborigines te maken hebben
met een ander concept van de persoon dan hij veronderstelt. Het stelt sommige van zijn conclusies in een
ander licht (zie Venbrux 1993).
5 Zie Prothero (1997) en Bowen (2005). Een aandacht die al langer bestaat met betrekking tot de zogenoemde
religieuze volkscultuur (Rooijakkers & Van der Zee 1986; Nissen 2000). 
6 Paul Stoller (1989, 1997) is hiervan een belangrijk pleitbezorger geweest. Zie Joanitis (2006) voor een 
schitterend voorbeeld. Birgit Meyer (2006) heeft recent aandacht gevraagd voor “religious sensations”.
Eerder heeft Edith Turner (1997) een nog verdergaand appel gedaan. Zie betreffende de “antropology of
experience” ook Turner & Bruner (1986).
7 Ze stellen vast “dat slechts een kleine 40 procent van alle Nederlanders godsdienstig-gelovig is in de zin
waarin kerkelijke en godsdienstige groeperingen dat verstaan” (Bernts, Dekker & De Hart 2007: 72).
8 Zie ook Van de Donk & Plum (2006).
9 Bernts, Dekker & De Hart (2007: 199, 38). 
10 Naar deze meting gaat het nog om 18,8 procent van de Nederlandse bevolking (SOCON 2005).
11 Akkerman (2006: 176) geeft de volgende omschrijving: “Ietsisme kan gezien worden als een experimentele
levensbeschouwing die de transcendente werkelijkheid bevestigt als iets wat niet benoemd kan worden.”
12 Zie over het begrip spiritualiteit ook Bregman (2006).
13 Dit vanwege de aanwas van tal van connotaties en de specifieke verbondenheid met één religie, en dan 
nog globaal genomen, namelijk het christendom. Zie voor de problematiek betreffende religies in niet-
westerse samenlevingen ook Otto & Borsboom (1997). Kaplan (1964) verschaft nuttige aanwijzingen voor
het hanteren van theoretische concepten.
- Bernts, Ton; Gerard Dekker & Joep de Hart (2007) God in Nederland, 1996-2006. Kampen: Uitgeverij Ten
Have.
- Bleyen, Jan (2005) De dood in Vlaanderen. Opvattingen en praktijken na 1950. Leuven: Davidsfonds.
- Blok, Anton (1976) Wittgenstein en Elias: een methodische richtlijn voor de antropologie. Amsterdam:
Athenaeum/Polak & Van Gennep.
- (2001) Rediscovering ars moriendi. In: Honour and Violence. Cambridge: Polity Press. Pp. 232-253.
- Bogatyrev, Petr & Roman Jakobson (1929) Die Folklore als eine besondere Form des Schaffens. 
In: St.W.J. Teeuwen e.a. (red.), Donum Natalicum Schrijnen. Verzameling van opstellen door oud-
leerlingen en bevriende vakgenoten opgedragen aan Mgr. Prof. Dr. Jos. Schrijnen bij gelegenheid van 
zijn zestigsten verjaardag. Nijmegen: Dekker & Van de Vegt. Pp. 900-913. 
- Borsboom, Ad (1994) Gedragingen rond het sterven. Dodenriten bij Australische Aborigines. In: Henk
Driessen & Huub de Jonge (red.), In de ban van betekenis. Proeven van een symbolische antropologie.
Nijmegen: SUN. Pp. 247-266.
- Bot, Marrie (1998) Een Laatste Groet. Uitvaart- en rouwrituelen in multicultureel Nederland. 
Rotterdam: Marrie Bot.
- Bowen, John (2005) Religions in Practice: An Approach to the Anthropology of Religion. Third edition. 
Boston: Pearson/Allyn and Bacon. 
- Bregman, Lucy (2006) Spirituality: a glowing and useful term in search of meaning. Omega: Journal 
of Death and Dying 53(1/2): 5-26.
- Bryant, C., C. Edgly, M. Leming, D. Peck & K. Sandstrom (2003) Death in the future: prospects and 
prognosis. In: C. Bryant (ed.), Handbook of Death and Dying, vol. 2. Thousand Oaks and London: 
Sage. Pp. 1029-1040.
- Danforth, Loring M. (1982) The Death Rituals of Rural Greece. Princeton,NJ: Princeton University Press.
- Davies, Douglas J. (2000) Robert Hertz: the social triumph over death. Mortality 5(1): 97-102.
(2002) Anthropology and Theology. Oxford: Berg. 
- De Gruiter, Jos & Sven Heins (2005) Jeugdtrauma’s, lossere familiebanden, mondiger burgers, meer 
tweerelaties, kortom: steeds meer ruzieboedels. Notariaat Magazine, nummer 3, maart 2005,
<http://www.notaris.nl/page.asp?id=626>
- De Maaker, Erik (2006) Negotiating Life: Garo Death Rituals and the Transformation of Society. 
Proefschrift, Universiteit Leiden.
- Dessing, Natal (2001) Rituals of Birth, Circumcision, Marriage, and Death among Muslims in the Netherlands.
Leuven: Peeters.
- Döring, Alois (2002) Bestattet am anonymen Ort? Zum Begräbnisschicksal von (ungetauften) 
totgeborenen Kindern. Rheinisches Jahrbuch für Volkskunde 34: 29-48.
- Douglas, Mary (1975) Heathen darkness. In: Implicit Meanings: Essays in Anthropology. London: 
Routledge & Kegan Paul. Pp. 73-82.
(1978[1970]) Natural Symbols: Explorations in Cosmology. Harmondsworth: Penguin Books.
- Durkheim, Émile (1912). Les formes élémentaires de la vie religieuse: le système totémique en Australie. 
Paris: Alcan.
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25 In Groningen is deze maand een eerste monument onthuld om de nabestaanden een gedenkplek te geven
(Van Andel 2007). 
26 Hertz (1960: 46) duidt hierop wanneer hij schrijft dat “to make a material object or living being pass from
this world to the next, to free or create the soul, it must be destroyed. (. . .) As the visible object vanishes it
is reconstructed in the beyond, transformed to a greater or lesser degree”.
27 Op basis van een mondiale vergelijking van dodenriten concludeert antropoloog Nigel Barley dat ze alle
draaien om wat het betekent om mens te zijn en de daaraan verbonden noties van de persoon (1997: 25).
Een persoon heeft in de regel een stoffelijk lichaam en één of meer zielen. Behalve het naakte lichaam 
kunnen ook andere stoffelijke zaken, vooral persoonlijke bezittingen en attributen, behoren tot het beeld
dat mensen hebben van een persoon (Kan 1989; Venbrux & Lemmonier 2007).
28 Het menselijk lichaam kan beschouwd worden als de meest basale metafoor waarover we beschikken. 
Het is een “natuurlijk symbool” in de terminologie van Mary Douglas (1978).
29 Deze voorwerpen belichamen een continuïteit van de groep. Ze representeren en bemiddelen de relatie 
tussen de levenden en de doden. De gekoesterde dingen van de overledenen zijn een bron van religieuze
ambivalentie. Enerzijds behoren ze de doden toe, anderzijds de (over)levenden.
30 Hall (1992). Daarbij kan naast individuele creativiteit zeker ook sprake zijn van een collectieve creativiteit
(vgl. Bogatyrev & Jakobson 1929). De ruimte die mensen zelf kunnen nemen (Enklaar 1995) en de onder-
steuning en aanmoediging die de uitvaartindustrie in Nederland mensen biedt om vooral zelf een actieve
rol in de dodenriten te vervullen of ze zelf uit te voeren staat in schril contrast tot de hedendaagse situatie
in Japan. Daar heeft de uitvaartindustrie de funeraire kennis die ooit onder de mensen was verworven en
behoudt daar de controle over, zodat mensen ontmoedigd worden zelf de uitvaartriten uit te voeren 
(Suzuki 2000).
31 Klein (1998: 104).
32 Zie Grimes (2006).
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